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ّدهـچکی
گر از حیاث مقایساه اسات. هایاد فرونسیس از دو حیث هستی و ماهیت در اندیشۀ هایدگر و ملاصدرا قابل

شناختی به برتری فرونسیس بر تمامی انحاء کشف و گشودگی دازاین همچون اپیستمه  تخنه و ساوفیا  هستی
و باه  کارده ارسطو  سوفیا را به عنوان امکان اصایل انساان معرفی ملاصدرا به تأسی از دیدگاهقائل است؛ اما 

صاراحت  سویی دیگر ملاصدرا با اینکاه به برتری سوفیا بر تمامی علوم و حتی فرونسیس قائل شده است. از
گوید اما در متن مباحث خویش به وحدت سوفیا و فرونسایس جهات وصاول باه  از برتری سوفیا سخن می

شود. علاوه بر این  آرای دو فیلسوف در حوزۀ موضوع  فاعل  غایات و ماهیات فرونسایس سعادت قائل می
وضوع فرونسیس را نفس انسانی و کمال آن دانسته اسات. مقایسه است. ملاصدرا به تأسی از ارسطو  م قابل

داند. این نحاوۀ تفکار درباارۀ موضاوع؛ فاعال  غایات و در حالی که هایدگر موضوع آن را وجود دازاین می
ای از وجود دازایان و طوری که هایدگر فرونسیس را نحوه دهد؛ بهقرار میالشعاع  تحتماهیت فرونسیس را 

داند. با وجود این هر دو فیلساوف  غایات فرونسایس را رسایدن انساان باه معرفت میای از ملاصدرا نحوه
کنند؛ این در حالی است که تعریف دو فیلسوف از وجود اصیل باا توجاه باه مباانی وجود اصیل معرفی می
و  اند کاملاا متفاوت است. وجود اصیل در ملاصدرا با توجاه باه مبادأ و معااد  معناامتفاوتی که اتخاد کرده

 وجه باه مبادأ و معااد توجاه نشاده و باه جاای آن یابد حال آنکه در وجود اصیل هایدگری به هیچمفهوم می
 .است گرفته قرار مدنظر مرگ به توجه و تیمارداشت یابی  خویشتن همچون اموری
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ّمقدمه
را به صورت جدی مورد بحث قارار  1است که مبحث فرونسیس )حکمت عملی( ارسطو نخستین فیلسوفی

  3  ساوفیا2به توضای  فضاایل عقلانای یعنای اپیساتمه اخلاق نیکوماخوسداده است. وی در کتاب ششم 
و فرونسیس پرداخته است. ارسطو فرونسایس را فضایلتی عقلانای و در عاین حاال اخلاقای  5  نوس4تخنه

کناد تاا باه عمال   عمل انسانی است و انسان را به بهترین نحو ممکن راهنماایی مای دانست که مرتبط با  می
شاود کاه   عنوان معرفتای توصایف مای  دست یابد. بنابراین فرونسیس در دیدگاه ارسطو به   مناسب و شایسته

آن بارای دهندۀ الگوهای شایسته و مناسب برای رفتارهای فردی و اجتماعی است و از این رو معرفت به  ارائه
بعاد از ارساطو  فیلساوفان و متفکاران زیاادی مبحاث فرونسایس را  6یابد.  ای ضرورت می  هر فرد و جامعه

بحث قرار داده و هر کدام از زوایای مختلف و با توجه با مبانی فلسفی خا  خویش به بیاان و تفسایر   مورد
مبحاث را ماورد توجاه قارار داده و از آن آن پرداختند. هایدگر و ملاصدرا از جمله فیلسوفانی هستند که این 

 اند.  بحث کرده
  مبحث فرونسیس را مورد توجه جدی قرار داده هستی و زمانو  سوفیست افلاطون   هایدگر در دو کتاب

ویژه مبحاث فرونسایس  ارساطو و باهاخلاق نیکومااخوس به تفسیر  سوفیست افلاطوناست. وی در کتاب 
رود و در   عنوان فیلسوف سراغ ارساطو مای این کتاب نه به عنوان شار  بلکه بهپردازد. در واقع هایدگر در   می

نیاز  هستی و زماانپردازد. علاوه بر این در کتاب   های خا  خود می  پرتو تفسیر ارسطو به تبیین آرا و دیدگاه
یان مبحاث توجاه های وجودی دازایان باه ا    های دیگر و نحوه  در مباحث مربو  به مناسبات دازاین با دازاین

ای از وجود دازاین   تر نحوه  ای از کشف و گشودگی دازاین یا به تعبیر دقیق  داشته است. وی فرونسیس را نحوه
شود دازاین به نحوۀ وجودی اگزیستانسیال یا اصیل دست یابد. از سوی دیگر ملاصادرا   داند که سبب می  می

، المباأ  ةالاربع ةفی الاسفار العقلی ةالمتعالی ةالحکم  ءعلی الهیات الشفا ةالحاشیدر آثار متعددی همچون 
و غیاره از  تفسایر القار ن الکاری   ةفی المنااه  السالو ی ةالشواهأ الربوبی  ةالاثیری ةو المعاد، شرح الهأای

فرونسیس بحث کرده است. مبحث فرونسیس در تبیاین ملاصادرا از موضاوع نفاس  کماال و ساعادت آن 
داند. تفااوت تلقای دو فیلساوف از   ه ملاصدرا موضوع فرونسیس را نفس انسانی میک مطر  شده است؛ چرا

فرونسیس  امری طبیعی است  زیرا تفکر هایدگر در فضایی کاملاا متفااوت باا فضاای فکاری ملاصادرا باه 
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عنوان فیلسوفی مسلمان شکل گرفته است. در واقع وجود اصایل انساان کاه باه عناوان کماال و ساعادت از 
شود  در پرتو مبانی فلسفی همچون اصالت وجاود  تشاکیک در مراتاب وجاود    ملاصدرا تلقی میدیدگاه 

پاذیر اسات؛ ایان در حاالی اسات کاه در نحاوۀ وجاود   حرکت جوهری و اعتقااد باه مبادأ و معااد امکاان
دیادگاه اگزیستانسیال دازاین )از نظر هایدگر( مبدأ و معاد جایگاهی ندارند. از این رو مفهاوم فرونسایس در 

 اند  قابل تبیین است.   هر یک از دو فیلسوف بزرگ با توجه به مبانی فلسفی خاصی که اتخاذ کرده

اوسات اتفااق نظار    که غایت فرونسیس  رسیدن انسان باه کماال وجاودی اکثریت متفکران دربارۀ این 
   بیشاتر ایان اخاتلاف شاود.  دارند  اما در ماهیت این غایت )وجود اصیل( اختلافات فراوانی مشااهده مای

دهند. بادیهی اسات در صاورتی کاه   ها در رابطه با تعاریف متعددی است که برای کمال انسان ارائه می  نظر
ن ایان امار باشاد. از تعریف شود؛ فرونسیس چهارچوب و قالبی خواهد داشت که مبی   ...ا  کمال انسان  لقاء

که خود شامل امور مختلفی است  بیاان و تعریاف  سوی دیگر وقتی کمال انسان در کمال و سعادت دنیوی
طلبد. در نوشتار حاضر نیز تلاش بر آن است تا در وهلۀ نخسات باه   شود فرونسیس چهارچوب متفاوتی می

شناختی فرونسیس در دیدگاه دو فیلسوف اشاره شده و موقعیت آن نسبت به اپیساتمه  تخناه و   جایگاه هستی
 وهلۀ دوم به تبیین و مقایسۀ ماهیت فرونسیس در آرای دو فیلسوف اشاره شود. سوفیا بیان گردد. پس از آن در

ّآنّازّشناختیّهستیّتفسیرّوّفرونسیسّ.1
ّهایدگرّدیدگاهّازّفرونسیسّشناختیّهستیّتفسیرّ.1ـ1

به پنج نحوۀ کشف و گشودگی دازاین یعنی اپیستمه  سوفیا  تخنه  نوس  سوفیست افلاطوندر کتاب  هایدگر
و  8  پوئسایس7یس قائل شده است. وی معتقد اسات ایان پانج نحاوه مارتبط باا ساه روش تئاوریو فرونس

از  فرونسای و  تخناهباشاند.  با تئوری و نحوۀ معرفتی دازاین مرتبط می سوفیاو  اپیستمههستند.  9پراکسیس
کسایس یاا گر وجود دازاین هستند که تخنه مرتبط با پوئسیس و فرونسایس مارتبط باا پرا انحاء نحوۀ حساب

قائال  12و اگزیساتانس 11  آمااده در دسات10عمل است. به تعبیر دیگر هایدگر به سه نحوۀ حاضرِ در دسات
توان نحوۀ وجودی حاضر در دست را معادل با تئاوری ارساطو  نحاوۀ وجاودی آمااده در   است. در واقع می

مال دانسات. هایادگر از دست را معادل با پوئسیس و نحوۀ وجودی اگزیستانس را معادل با پراکسایس یاا ع
میان دو نحوۀ معرفتی دازاین یعنی اپیستمه و سوفیا به برتری سوفیا قائل شده است. وی معتقد است اپیستمه 
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به جهت عدم توانایی در درک و فهم آرخاه و اصاول اولیاۀ خاود  دارای نقاص و کمباود اسات و از ایان رو 
ازایان محساوب شاود. بناابراین هایادگر  ساوفیا و ناه تواند به عنوان امکان اصیل برای نحوۀ معرفتای د  نمی

کند. از سویی دیگر از میان تخنه و فرونسیس  اپیستمه را به عنوان امکان اصیل بعد معرفتی دازاین معرفی می
دهد و معتقد است که فرونسایس  گر دازاین هستند  فرونسیس را بر تخنه برتری می  که مرتبط با نحوۀ حساب

یلت  بالاتر از تخنه است. علاوه بر این در فرونسیس هم آرخه و هم غایت وجود دارند به جهت توجه به فض
 کند.  و فرونسیس هر دو را حفظ می

هایدگر بین پنج نحوۀ کشف و گشودگی دازاین  قائل به برتری فرونسایس اسات و حتای آن را باالاتر از 
ترین امکان کشف یاا گشاودگی دازایان تلقای داند. وی معتقد است ارسطو  سوفیا را به عنوان بالا سوفیا می

نموده و به برتری سوفیا بر فرونسیس قائل شده است و منشأ ایان برتاری را نیاز فهام طبیعای دازایان یوناانی 
 کند:  دانسته است. هایدگر از قول ارسطو بیان می

ّدهدّّّمیّنشانّگفتهّیناّنقلّباّراّخویشّاظهارنظرّاینّارسطو.ّنداردّوجودّسوفیاّازّبالاترّمعرفتیّنوعّهیچ
ّبـهّسوفیاّازّتوانّّّمیّدرستیّبهّبنابراینّوّاستّبرخوردارّسوفیاّازّبالفعلّنحوّبهّهمهّازّبیشّخداّشایدّکه

...ّخداسـتّیعنـیّابـدیّوّازلـیّوجودّسوفیاّموضوعّکهّاستّاینّدیگرّدلیلّوّگفتّسخنّخداّمثابه
ینّّّوسیعّدرّعرفتمّهایّّّنحوهّهمهّدازاینّبرایّداردّّّمیّبیانّارسطو ّامـاّمبرمنـدّوّضـروریّآنّمعنـایّتـر
ّ(.Heidegger, 1997: 91-92)ّنیستندّسوفیاّازّبهترّیکّهیچ

کند که در توصیف وی از سوفیا باه عناوان خادا  صارفاا  هایدگر سسس ادعای ارسطو را چنین تحلیل می
اه ارساطو خادا در ساوفیا در دو مفهوم متافیزیکی و نه کلامی و الهیاتی مدنظر قارار گرفتاه اسات. در دیادگ

شود که در ایان  حالت مطر  شده است: نخست اینکه سوفیا به عنوان حالت یا خلقتی از خدا در نظر گرفته 
شود. دوم اینکه موضوع سوفیا  خدا باشد. بنابراین خادا در ساوفیا حضاور   صورت به عنوان فکر شناخته می

در نظر گرفته شود علی الادوام باا آنچاه ابادی اسات ساروکار دارد و در صورتی که به عنوان موضوع سوفیا 
خواهد داشت. بنابراین از نظر ارسطو سوفیا برتری دارد چاون ساروکار آن باا موجاوداتی اسات کاه هماواره 

 (. Heidegger, 1997: 92-93هستند )

گشاودگی در  طور کلی هایدگر معتقد است با اینکه فرونسیس و سوفیا به عنوان بالاترین نحوۀکشف و به
هایادگر  .گر دازاین هستند؛ اما امکان اصیل دازاین شامل فرونسیس و نه ساوفیا اسات  بُعد معرفتی و حساب
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نهاایی  فرونسیس را به عنوان امکان اصیل دازاین معرفی کرده و معتقد است چون موضوع فرونسایس  خیار
و بالاترین نحوۀ وجودی دازاین محسوب است؛ از این ر 13وجود انسان یعنی یودایمونیا یا وجود اصیل انسان

دهندۀ اصولی اسات  کند و هم چنین ارائه  شود. وی معتقد است فرونسیس جهت و مسیر را مشخص می  می
 باشاااند و از آنجاااا کاااه   کاااه رهنماااون انساااان باااه اماااور خاااوب و شایساااته در انجاااام اعماااالش مااای

 نااابراین ضاارورت فرونساایس هااا زناادگی اجتماااعی دارنااد  ب  هاایچ انسااانی تنهااا نیساات و انسااان
  دساات آوردن کمااال خااویش اساات شااود. وی معتقااد اساات دازایاان در پاای به  کاااملاا نمایااان ماای

 و یودایمونیااا یااا نحااوۀ وجااود اگزیستانساایال باارای وی خیاار نهااایی و تعیناای از وجااود انسااان اساات. 
(Heidegger, 1997: 93-94 .) 

ایسۀ این دو پرداخته و معتقد است سوفیا و فرونسیس نه هایدگر در تبیین برتری فرونسیس بر سوفیا به مق
تنها در موضوع بلکه در ساختار نیز متفاوت هستند. فرونسیس  حقیقتی است که مرتبط با پراکسیس یا عمل 
 دازاین انسان است. از نظر هایدگر معنای پراکسیس همچاون ارگاون در تخناه نیسات کاه در زماانی آیناده 

 شاود و شاخص   هد  بلکه فرونسیس کشف موقعیتی است که عمال در آن واقاع ماید )بعد از تفکر( رخ می
 کند. از نظر هایدگر  فرونسیس  کشف امکاناات فاردی   تواند تصمیم بگیرد و عمل   در همان لحظه و آن می

 شااود و در بهتاارین عماال کشااف   و واقعاای دازایاان اساات؛ مااوقعیتی اساات کااه عماال در آن واقااع ماای
شود اماا بیشاتر   . به اعتقاد وی فرونسیس هم شامل حقیقت و لوگوس و هم شامل عمل میگردد و نمایان می

یابد تا در لوگوس  زیرا تصمیم در فرونسیس مربو  به عمل است و عمل  هم آرخه و هم   در عمل تجلی می
غایت است. فرونسیس  بصیرت به سوی عملی معاین اسات و در خاود عمال نیاز هادف و غایات شاکل 

 هاای درسات  مساتلزم   . علاوه بر این فرونسیس مستلزم زمان خاصای اسات زیارا امکاان تصامیمگیرد  می
 کناد   شرایط واقعی و تجربۀ زندگی است؛ بنابراین سنجش فرونتیاک  موقعیات واقعای عمال را کشاف مای

(Heidegger, 1997: 96-99.) 
ّملاصدراّدیدگاهّازّفرونسیسّشناختیّهستیّتفسیرّ.1ـ2

، المباأ  و المعااد، شارح ةالاربعا ةفی الاسفار العقلیا ةالمتعالی ةالحکم ر متعددی همچون ملاصدرا در آثا
و غیاره از حکمات عملای  تفسیر القر ن الکاری     ةفی المناه  السلو ی ةالشواهأ الربوبی  ةالاثیری ةالهأای

ف نکرده بلکاه بحث کرده است. وی مانند سایر متفکران اسلامی اثری مستقل در حوزۀ حکمت عملی تألی
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فای  ةالمتعالیا ةالحکمامباحث وی در این خصو  در علم النفس وی مطر  شاده اسات. وی در کتااب 
چهار کاربرد برای حکمت عملی مطر  نموده و حکمت عملی را معادل فرونسایس  ةالاربع ةالاسفار العقلی

عقل عملی و حاد وساط گانۀ  ارسطویی تبیین کرده است. حکمت عملی در کاربرد اول  یکی از فضایل سه
میان جربزه و غباوت است  حکمت عملی در این معنا جزیی از فلسفه نیست بلکه خلق و خاویی نفساانی 
است. در واقع رئوس فضایل اخلاقی و نفسانی که مبدأ اعماال نیاک هساتند شاامل ساه فضایلت اخلاقای 

سات  عفات حاد شجاعت  عفت و حکمت است. شجاعت  خلق و خویی حد وسط میان تهور و جابن ا
حد وسط جربزه و غباوت است. لازم به ذکر است که افارا  و تفاریط  وسط میان فجور و خمود و حکمت 

شود؛ این در حالی است که افرا  در حکمت عملی باه عناوان   در این فضایل به عنوان رذیلت محسوب می
ه خلاق و در کااربرد شود. حکمت عملی در کاربرد دوم  علم با  قسیم حکمت نظری  فضیلت محسوب می

شود. علاوه بر این حکمت عملی درکاربرد چهاارم  قسایم حکمات   سوم  افعال صادره از خلق را شامل می
نظری است. حکمت عملی در این کاربرد نه از سانخ خلاق بلکاه جزئای از فلسافه اسات. ایان کااربرد از 

ق و هام افعاال صاادره از خلاق را شود؛ زیرا هم علم باه خلا  حکمت عملی قسم دوم و سوم را نیز شامل می
 ت بلکه معرفت انساان باهخو نیس و مراد از حکمت عملی در پژوهش حاضر  خلق کند. از این رو  بحث می

که چگونه هساتند و خاوب و باد کادام اسات و همچناین معرفات تحصایل و  ملکات خلقی است؛ به این
الت کلی معرفت به اموری است که ما در وجود اکتساب آنها برای نفس و یا از بین بردن آنها از نفس و در ح

 (.116ا  117: 4  1981  ملاصدراو اخراج آنها دخالت داریم )

 :گوید می ةالاربع ةفی الاسفار العقلی ةالمتعالی ةالحکم وی در این خصو  در سفر دوم کتاب
ّرادّبهـاّیـوّقـدّـّّورادّبهـاّالعلـمّبـالخلیـرادّبهاّنفـسّالخلـوّوّقـدّیةّقدّیوّبالجملةّإنّالحکمةّالعمل

العلـمّّیةّهـیـةّالنظرّیـمةّللحکمـةّالعلمیجعلتّقسّیةّالتیالأفعالّالصادرةّعنّالخلوّفالحکمةّالعمل
جعلـتّإحـدیّّیةّالتـیـلةّکمـاّمـرّوّالحکمـةّالعملیضـاّفضـیصدرّمنهّوّإفراطهّأیبالخلوّمطلقاّوّماّ
ّلـةّیطـهّر یراطـهّکتفرّنّلسـائرّالأخـلاوّوّإفینفـسّالخلـوّالمخصـولّالمبـاّیالفضائلّالـثلا ّهـ

ّ(.117ـ1981ّ،4ّ:116ّّ،ّملاصدرا)
حکمت را به دو قسم حکمت نظری و عملای تقسایم کارده  ةالاثیری ةشرح الهأایاما ملاصدرا در کتاب 

ها هایچ دخاالتی   است. ملاصدرا معتقد است حکمت نظری  معرفت به اموری است که انسان در وجود آن
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اء و موجاوداتی کاه وجاود آنهاا تحات یتند. به تعبیر دیگر علم به احوال اشندارد؛ اموری که تغییرناپذیر هس
ر او از مراتاب نااقص باه مراتاب کامال یت چنین حکمتی انتقال نفس و سیست و غایار بشر نیقدرت و اخت

است. برای مثال علم به اینکه عالم حادث است یا نفس جاودان است؛ اما حکمت عملی معرفت به اموری 
اء و یها دخیل اسات و یاا باه تعبیار دیگار معرفات باه احاوال اشا  ن در وجود یا عدم وجود آناست که انسا

طۀ قدرت و اختیار بشر قرار دارد  یعنی اموری کاه تغییرپاذیر هساتند  یموجوداتی است که وجود آنها در ح
چناین  تیامانند علم به کیفیت اکتساب ملکات فاضله یاا اجتنااب از صافات رذیلاه. از نظار ملاصادرا غا

 (. 7: 1422   ارصدملا) 14باشد  یل به سعادت اخروی و استعلاء نفس میحکمتی ن
شناختی فرونسیس معتقد است حکمت نظری اشرف از حکمت عملای  ملاصدرا در بیان جایگاه هستی

 کند:  سه دلیل بدین صورت بیان می ةالاثیریةشرح الهأایاست. وی برای ادعای خویش در کتاب 
لهّعملّاسـتّیراّکهّحکمتّعملیّحکمتّعملیّوسیاستّازّحکمتّعملی،ّزّّحکمتّنظریّاشرف

زّاست؛ّپسّحکمتّعملیّادونّازّعملّاستّوّمعلومّاسـتّکـهّعمـلّیزّادونّازّآنّچیلهّهرّچیوّوس
هّنظرّ لّقو  هّآنّیـهّنفسّاستّکـهّجنبـهّعالیادونّازّعلمّبهّمعارفّاست.ّدیگرّاینکهّحکمتّنظریّمکم 

لّق هّعملاستّوّحکمتّعملیّمکم  هّاستّکهّجنبهّسافلهّنفسّاستّوّدیگرّکـهّازّحکمـتّنظـریّیو 
رّدرّصنعّخالوّعبادّحاصلّمی شودّوّازّحکمتّعملیّعلمّبهّنظامّمعـا ّوّّعلمّبهّمبدأّوّمعادّوّتدب 

ّ(.1422ّ:7،ّملاصدرا؛93ّـ94ّّّ:1375گرددّ)حسینیّاردکانی،ّّنجاتّمعادّحاصلّمی
حکمت نظری را باه ایان دلیال از حکمات عملای برتار  ةالجاهلی سرُ الأصنامِ وی هم چنین در کتاب 

گر برتری دارند. معرفت خداوند اجل  یعنی برخی بر برخی دیان علوم  مکاشفه تفاضل است  یداند که م می
قای یر حقیان ساعادت و خیقای و بلکاه عایل به سعادت حقیلۀ نیو اشرف و برتر از همۀ آنها است؛ زیرا وس

به تساوی جایگاه حکمت نظری و عملی قائل شاده و  شواهأالربوبیة (. اما در 75 :1381   صدراملا) است
آن دو را یکی دانسته است. وی معتقد است دو قوۀ نفس یعنی قوۀ عالمه و عامله با رسایدن نفاس باه کماال 

لام گردد. در نتیجه نیاز علام آن  عمال و عمال آن  ع  ها و فکرها قوۀ واحدی می  نیازی از حرکت عقلی و بی
شود. نفس دارای دو قوۀ نظری و عملی است؛ قوۀ نظری در مورد درک صادق و کاذب و قاوۀ عملای در   می

شاود و   رود. قوۀ نظری در حوزۀ وجود ممکن  واجب و ممتنع مطر  می  مورد درک خیر و شر امور به کار می
در ایان دنیاا باه بادن نیااز  قوۀ عملی در حوزۀ امر زیبا  زشت و مبا . عقل عملی در انجام همۀ افعال خود
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دارد. عقل نظری نیز در ابتدای امر به بدن و عقل عملی محتاج اسات و اگار انساان در ایان عاالم از جملاه 
 هااای متعااالی و مقاارب درگاااه حااق باشااد عقاال نظااری وی بااه ذات خااود متکاای اساات   انسااان

 (.201ا  202: 1360  ملاصدرا)
ه دو لحاظ  جایگاه حکمت عملی و حکمات نظاری را بررسای توان ب  از این رو در دیدگاه ملاصدرا می

باشد که در این صورت  ملاصدرا به برتری حکمت نظاری  کرد. اول به اعتبار موضوع و متعلقات این دو می
بر حکمت عملی قائل شده است؛ زیرا موضوع حکمت نظری  معرفت خداوند و موضوع حکمات عملای  

ۀ نظرعمل انسان است. از سوی دیگر حکمت ن ل قاو  ۀ آن باوده و یاۀ نفاس اسات کاه جنباۀ عالیاظری مکم 
ه عمل ل قو  باشد. دوم به اعتبار جایگاه این دو در زنادگی   ه است که جنبۀ سافلۀ نفس مییحکمت عملی مکم 

انسان برای رسیدن به سعادت است که در این صورت  ملاصدرا علم و عمل را مالازم و در کناار هام قارار 
 داده است.

ّشناختیّفرونسیسّازّدیدگاهّهایدگرّوّملاصدراّمقایسۀّتفسیرّهستیّ.1ـ3ّّ
از این رو هر دو فیلسوف )هایدگر و ملاصدرا( به فرونسیس به عنوان امری که لازمۀ کمال فردی و اجتمااعی 

ی شناختی آن اختلاف نظر دارند. هایدگر قائل به برتر اند. اما در تبیین جایگاه هستی  انسان است توجه داشته
فرونسیس بر تمامی انحاء وجودی انسان یعنی اپیستمه  تخنه و سوفیا شده است؛ این در حالی است کاه در 

شود که از دو لحاظ قابل ارزیابی اسات. ملاصادرا باه   های ملاصدرا دو نوع تفسیر مشاهده می  آراء و اندیشه
و این باه دلیال فضاایی اسات کاه  اعتبار موضوع و متعلقات حکمت نظری و عملی  برتری را به سوفیا داده

تفکر وی در آن شکل گرفته است. زیرا ملاصدرا برخلاف هایدگر قائل به وجود مبدأ و معاد است و تفکار او 
دهندۀ دیدگاه او دربارۀ حکمت عملی یا فرونسیس است. ملاصدرا هدف حکمات  دربارۀ مبدأ و معاد  شکل

رسیدن به ساعادت نهاایی را باا اعتقااد باه مبادأ و معااد  دانست و  عملی را سعادت نهایی و حقیقی بشر می
ها در زنادگی   پذیر است. اما از سوی دیگر زمانی که جایگاه حکمت نظری و عملی به اعتبار وجود آن  امکان

 گیرند.   در کنار هم قرار می شود  علم و عمل  انسان برای رسیدن به سعادت سنجیده می

ّهایدگرّوّملاصدراّۀّیشتبیینّماهیتّفرونسیسّدرّاند.2ّ
شاود.   گر نفاس انساانی باه عناوان موضاوع فرونسایس محساوب مای  جزء حساب  از نظر ارسطو فضیلت
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دانسته است. این در حالی است   ملاصدرا نیز به تأسی از ارسطو موضوع فرونسیس را نفس انسان و کمال آن 
 داند.  نی یودایمونیا یا وجود اصیل انسان مینهایی آن یع که هایدگر موضوع فرونسیس را وجود دازاین و خیر

تاأثیر قارار  چنین تفاوتی در نگرش نسبت به موضوع فرونسیس؛ فاعل  غایات و حتای ماهیات آن را تحات
ای از   و هایادگر نحاوهتلقی نماوده ای از معرفت   ارسطو و ملاصدرا فرونسیس را نحوه   به نحوی کهدهد  می

دانسات کاه   ارسطو فرونسیس را معرفتی میین تفاوت نگرش آن است که علت اوجود دازاین دانسته است. 
حکمات  الهیات شفاخود بر  ۀملاصدرا نیز به تأسی از ارسطو در حاشی و رهنمون انسان به سوی عمل است

سات؛ اماا هایادگر در ا اختیاار و تواناایی ماا ۀکه وجود آنها در حیط داند میمعرفت به موجوداتی را عملی 
نامد که مرتبط با پراکسیس یاا   ای از وجود دازاین می  از فرونسیس آن را نه معرفت بلکه نحوه تعریف خویش

 ۀعمل است. وی معتقد است در عمل فرونتیک  چنین نیست که فرونسیس به عنوان ناظر موقعیت یا مطالعا
ه عمال تعلاق دارد. یابی برسد بلکه فرونسیس ذاتاا ب موقعیتی باشد که بر اساس آن شخص بتواند به خویشتن

مراحال و  هخاواهم انجاام دهام یعنای از تصامیم تاا عمال  هما  در عمل فرونتیک از آرخه تا آنچه من مای
(. از این رو هایادگر معتقاد اسات موضاوع Heidegger, 1997: 100هایی از تکمیل خود عمل هستند )  نحوه

وجود اگزیستانسیال یا وجود اصایل  فرونسیس وجود دازاین انسانی است و هدف آن رسیدن دازاین به نحوۀ
داند اماا   است. این در حالی است که ملاصدرا نیز غایت حکمت عملی را رسیدن انسان به وجود اصیل می

 دهد از وجود اصیل یا اگزیستانسیال هایدگری متفاوت است.   تعریفی که از وجود اصیل ارائه می
پاذیر اسات؛  در رابطه با سعادت حقیقای امکاانشایان ذکر است فهم ماهیت وجود اصیل در ملاصدرا 

وجود اصیل وی وجودی است که به سعادت حقیقی برسد. سعادت حقیقی نیز در توجه به مبدأ و معاد  زیرا
یاباد.   یابد. در واقع از نظر ملاصدرا سعادت حقیقی انسان در رابطه با کمال نفس معنا و مفهوم مای  معنا می

ای   ن درجاهیتار  کاملشیء نیست که کمال ویژه و مناسب برای هر کس و هر ملاصدرا معتقد است تردیدی 
ای  رسایدن باه آن چیازی اسات کاه   دارد ساعادت هار قاوه  تواند بدان دست یابد. وی بیان می  است که می

وجاود طور رسیدن به کماال آن قاوه بادون اینکاه ماانعی  مقتضای طبع آن قوه بدون هیچ آفتی باشد و همین
و « امیاد و تمناا»از نوع یا جنس همان قاوه اسات. کماال وهام   ای  شد. علاوه بر این کمال هر قوهداشته با

 ةالاسفار الاربع(. وی در جلد اول کتاب 361: 1354 )ملاصدرا است « تصویر مستحسنات»کمال خیال  
ایی برسد کاه حکمت عملی آن است که انسان با انجام اعمال نیکو به ج ۀفاید»نویسد:   در این خصو  می
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 ؛21: 1981  ملاصادرا) «تسالیم و منقااد نفاس گاردد  حالت علو و تسلط بر بدن پیدا کناد و بادن  نفس
 (.86: 1393مصبا  یزدی  

از نظر ملاصدرا کمال نفس انسان پیوستن به حقایق معقول و رسیدن به مقام تجرد و قرب الهای اسات. 
وصول به عقلیات و موضوع شدن بارای صاور »اش    ملاصدرا معتقد است کمال نفس بر حسب ذات عقلیه

(. وی 361: 1354  ملاصادرااسات )« وجود ۀترین مرتب  الهیه و نظام وجود و هیئت کل از عقل اول تا پایین
که در آیاات قرانای باا عباارات  داند میقرب الهی یا به تعبیر عرفانی معرفت شهودی و وصال  را کمال انسان

ّ» :عندیت ذ ّّوَّلاّتَحْسَبَن 
لُواّفّ یال  حّْیسَبّ ّینَّقُت 

َ
مْواتاًّبَلّْأ

َ
ّأ ه 
ّالل  مّْیل  ه 

بِّ نْدَّرَ نْـدَّّیفّ »ّ(؛169آل عمران/)«ّرْزَقُونَّیاءٌّع  دْوٍّع  ّص  مَقْعَد 

رٍّیمَلّ  ّ» :(  زلفی55قمر/) «كٍّمُقْتَد  ّالدِّ ه 
ل  لاّل 

َ
ذ ّیأ

صُّوَّال  وْلّ ینُّالْخال 
َ
ّأ ه  نّْدُون  خَذُواّم 

ّلّ اءَّینَّات 
لا  ّزُلْفـییماّنَعْبُدُهُمّْإ  ه 

لَیّالل  بُوناّإ   «قَرِّ
ی،ّفَکانَّقابَّقَوْسَّ» :( و قرب و دنو3زمر/ ) ّدَناّفَتَدَل  دْنییثُم 

َ
وّْأ
َ
ّأ ( بیاان شاده اسات. بناابراین کماال  8ا  9نجم/) «ن 

ربطای و  ۀاس آماوزبار اسا ایانانسان در این است که خود را متعلق محض و عین تعلق به خداوند ببیناد و 
فهم است. پاس غایات قصاوای کماال  علام حضاوری اسات و از  تعلقی بودن معلول نسبت به علت قابل

 (.93: 1393شود )مصبا  یزدی    طریث عمل و التزام به تکالیف شرعیه حاصل می
چیسات  مل این است که مراد از قرب الهی أت قابل ۀداند. نکت  ملاصدرا کمال انسان را در قرب الهی می

قرب الهای   پذیر است  و اینکه آیا این قرب و دیدار به عالم آخرت اختصا  دارد یا در این جهان نیز امکان
یت خداوند با چشم سر نیست. خداوند را نه در ایان عاالم و ناه در آخارت باا ؤیا دیدار خداوند به معنای ر

باه  ایان امارور الهی با چشم دل اسات و درک حض  توان دید و دیدار کرد. مراد از قرب الهی  چشم سر نمی
ای دست یابد که حضور الهی را درک   تواند به درجه  عالم آخرت اختصا  ندارد. انسان در این عالم نیز می

که به معرفت الهی دست یابد و علاوه بر آن در عمل نیز پایبناد  برسدتواند به این مقام   کند. انسان زمانی می
اسات. صارف  نامااؤدیدار الهی حکمت نظاری و حکمات عملای ت ۀشد. پس لازمتعالیم و احکام الهی با

بدون عمال  معرفات ارزشای نخواهاد داشات.  زیراتواند انسان را به قرب الهی برساند   حکمت نظری نمی
 خواهد بود.معنا  بیهمانطور که بدون حکمت نظری  عمل نیز 

راه شادت و ضاعف   ز آنجا کاه در وجاوداز نظر ملاصدرا وجود و درک وجود هر دو سعادت هستند. ا
به اعتبار تفاوت درجات وجود  سعادت و درک وجود نیاز مراتبای دارد. وی معتقاد اسات وجاود هار دارد  

لذیاذتر از   چیزی برای آن شیء لذت دارد اما وجود علت آن شیء اگر باه درساتی و در کناه آن درک شاود
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هویت آن است. از ایان رو ملاصادرا معتقاد اسات  علت شیء مقوم ذات و کمال زیراوجود خود آن است. 
 وجود قوای عقلیه اشرف از قوای حیوانیه )شهویه و غضبیه( است؛ بنابراین سعادت قوای عقلای نیاز اشارف 

 لاذت حقیقای وجاود اسات اعتقاد دارد از قوای حیوانیه و لذات آنها نیز تام و تمام است. بنابراین ملاصدرا 
علق چنین لذتی  کمال مطلق است. رسیدن و وصاول باه ایان کماال  لذیاذترین ویژه وجود عقلی و مت هو ب

 ۀکماال ویاژ» (. ملاصدرا معتقاد اسات 363: 1354ملاصدرا  لذایذ است که هیچ المی در آن راه ندارد )
 نفس ناطقه آن است که با عقل کلی متحد شود و در آن نظاام تاام و تماام و خیار افاضاه شاده از مبادأ کال 

 هااای فلکاای و عنصااری جاااری اساات( تااا آخاارین مراتااب وجااود   ول  نفااوس  طبااایع و جاارم)کااه در عقاا
 « وجاود قارار داردب مراتا ۀتحقق یابد. بناابراین باه جاوهر خاود عاالم عقلای شاود کاه در آن هیئات هما

 (.250: 1360  ملاصدرا)
هایدگر قائل باه  اما هایدگر در تعریف خویش از وجود اصیل به هیچ وجه به مبدأ و معاد توجهی ندارد.

بارای دازایان اسات.  17یا وجود هرروزیناه 16و نحوۀ وجودی اگزیستانسیل 15دو نحوۀ وجودی اگزیستانسیال
کناد و معتقاد اسات از جملاه   وزیناه باه ساقو  یاا درافتاادگی نیاز تعبیار مایرهایدگر از نحوۀ وجودی هر

و همین امر دلالت بار ناوعی  داند میخصوصیات وجود هرروزینه آن است که دازاین خود را غیر از دیگران 
اند؛ اما مراد از   فاصله با دیگران دارد. در واقع در حالت هرروزینگی  دیگران برای سنجش دازاین معیار شده

دیگری در اینجا یک شخص خا  یا یک جمع خا  نیست بلکه مفهومی عام برای تمامی انحااء رفتاار و 
سازد. در نحاوۀ وجاودی هرروزیناه   کند و واقعیت او را برمی  ت میهایی است که دازاین را هدای  گیری  موضع

 هماه کاس و هماه چیاز بیندیشاد و رأی خاود را صاادر کناد بلکاه دیگاری باه او  ۀلازم نیست دازاین دربار
 گیاارد؛ دیگااری کااه خااود یااک اگزیستانساایال اساات   کنااد و ایاان بااار را از دوش او برماای  کمااک ماای

 (.108ا  110: 1394لوکنر  )
وجود اصیل است یعنی وجودی که باه خویشاتن خاویش توجاه  ۀوجودی دیگر برای دازاین  نحو ۀنحو

است. اینها باه عناوان  21یا زبان20 و سخن 19  فهم18دارد. دازاین در این حالت واجد سه خصوصیت یافتگی
اسات کاه  شوند. یافتگی از جملاه حاالاتی  های فرونسیس یا وجود اگزیستانسیال دازاین محسوب می  مؤلفه
یابد  در جهاان   که خود را در جهان می آن ۀدازاین به واسط زیراو حضور دازاین به آن وابسته است. « دا»قوام 

حاضر است. یافتگی یک حالت اگزیستانسیال برای دازاین است که از منظر اگزیستانسیل به معناای حاال و 
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گیارد واجاد   دازاین در ابتدا که در جهان قرار مییافتگی آن را داراست.  هوایی است که دازاین پیش از حالتِ 
توان از حال و هوا در حالت یاافتگی   حال و هوا هست اما این حال و هوا از سنخ یافتگی نیست و زمانی می

 (.112ا  113: همانسخن گفت که دازاین به خویشتن توجه کند و خود را بیابد )
از نحوۀ در جهان بودن دازاین اسات. ماا در جهاان ناه  ساختاری دیگری ۀمؤلف  فهم نیز در کنار یافتگی

فهم در هایدگر غیار از معناای  بینیم. معنای  یابیم بلکه همواره خود را در حال فهم می  تنها همواره خود را می
و یا به « بلد بودن کاری»متعارفی است که برای ما متداول و رایج شده است. هایدگر فهم را بیشتر در معنای 

کاه دازایان  باشد می به کار برده است. دازاین واجد فهم است به این معنا« توانستن»در معنایی شبیه  عبارتی
اگزیستانس خویش را بلد است و از این توانایی برخوردار است که به هستی خاویش اهتماام ورزد. دازایان 

 (. 121ا  122قادر است امکانات وجودی خویش را گسترش دهد )همان: 
که حاکی از چگونگی حضور ما در جهاان اسات  ساخن یاا زباان اسات. ساخن اماری  سومی ۀمؤلف

 اگزیستانسیال است یعنی بدون سخن دازاینی نداریم البته این بدان معنی نیسات کاه دازایان تنهاا هنگاامی 
در حالت اگزیستانسیال است که پیوسته سخن بگوید بلکه ساخن حاالاتی مانناد ساکوت و گاوش دادن و 

 توانیم سکوت کنیم و یا   گیرد. زیرا ما به دلیل وصف اگزیستانسیال سخن است که می  نیز دربر می نظایر آن را
 در واقع سخن به منزله به بیان در آوردن در جهاان باودن اسات  (133-134 :1394گوش فرا دهیم )لوکنر  

 دوپهلاویی و  23  کنجکااوی22هاای درافتاادگی در باودن یعنای حارف و حادیث  که در مقابل آن  صاورت
 است. 24یا ابهام

متفاوت زیستن یعنی اصیل و بنا به تصمیم خویش زیستن و متوجه هستی  ۀبنابراین هایدگر میان دو نحو
 گزیناد   شدن و در نتیجه فراموش کردن هستی و غیراصیل باودن یکای را برمای 25بودن یا تابع حکم هر کس

های خاویش اسات و دازایان   ت که فراخور امکان(. دازاین اصیل  دازاینی اس510ا  511: 1381)احمدی  
 (. 60: 1394لااوکنر  ؛ 103: 1389یابااد )هایاادگر    هااایش را نماای  غیراصاایل  دازایناای اساات کااه امکااان

 وجاود اگزیستانسایال و ناه نحاوۀ وجاودی اگزیستانسایل اوسات ۀرتیب وجود اصایل دازایان  نحاوتبدین 

 (Long, 2004: 132; Hodge, 1995:190) .تواناد   دازایان ایان اسات کاه او مای ۀترین مشخص  یجه مهمدر نت
یابی دازاین باه ایان معناسات کاه او خاود را باه  یابی برسد. خویشتن خویشتن خویش را بیابد و به خویشتن

 ۀعنوان موجودی که اگزیستانس دارد بشناسد و از امکانات وجودی خویش بهره ببرد. در ایان صاورت نحاو
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هد بود؛ اما اگر دازاین نتواند اگزیستانس خویش را بشناسد و تابع تصور دیگاری اصیل خوا  وجودی دازاین
 از خود شود در این صورت وجودی غیر اصیل خواهد داشت.  هر  یا به تعبیر هایدگر 

هایدگر معتقد است عادم اصاالت تنهاا در پیاروی از هارکس و همگاان نیسات و چاه بساا در حالات 
اینکه دازاین در کار خویش فارو  از نظر ویدازاین دچار عدم اصالت شود.  بودگی و مستقل از هرکس نیز  من

رود و ارتبا  خویش با جهان را مورد غفلت قرار دهد نیز غیراصیل است. از ایان رو هایادگر اصاالت را در 
 داناد. در واقاع اصایل شادن باه  داند بلکه او فقط گریز از حکم هر کس را غیراصیل می  گریز از دیگران نمی

 تواند فردیت خاود را باه دسات آورد  بلکه دازاین فقط در بودن با دیگری می معنای گریز فرد از جامعه نیست
(Inwood, 1999: 22-25 513ا  516: 1381احمدی  ؛ .) 

 26عمل و رفتار دازاین برای رسایدن باه خویشاتن را عمال کاردن مطاابق نادای وجادانی هایدگر الگو
بناابراین . های تام خویش فراخواناد  تواند دازاین را به سوی امکان  وجدان می داند. وی معتقد است ندای  می

سوفیسات توان در پیروی از نادای وجادان دانسات کاه در کتااب   هایدگر را میدیدگاه اساس فرونسیس در 
 .(Pettigrew Raffoul, 2002: 20; Brogan, 2005: 147; Heidegger, 1997: 37بدان اشاره شده است ) افلاطون

خواناد تاا   ندایی است کاه ماا را از وضاعیت در افتاادگی فارا مای: کند  هایدگر وجدان را چنین توصیف می
ندا   خواند. در پدیدار وجدان  شود و دازاین را به خود بودن فرامی  خودمان باشیم؛ ندایی که به دازاین داده می

یست بلکه خود دازاین است کاه خاود را نادا از جانب موجود دیگری از سنخ دازاین  خداوند  جامعه و... ن
دهد. علاوه بر این ندای وجدان همچنین راجع به محتوایی معین یاا مساائل کلای نیسات بلکاه دعاوت   می

ۀ آید و هم چنین دربار  دازاین به خود بودنش است. هایدگر معتقد است که ندای وجدان از خود دازاین برمی
شناسی یا الهیات تبیین کرد. این نادا فقاط   ان ندای وجدان را با مبانی روانتو  خود دازاین است؛ بنابراین نمی

آید که دازاین در جهان خود و با دیگران در کنش است و در حالات درافتاادگی اسات   از این جهت پدید می
 (. 206ا  210: 1394لوکنر   ؛598 و 595: 1389)هایدگر  

را در افازایش امکاناات  هایادگر آنهااکاه  کنیم رد مایبرخاو به اموریهمچنین  هستی و زماندر کتاب 
توان باه   ثر دانسته است. از جمله این امور میؤوجودی دازاین و به تبع آن تقویت عمل فرونتیک در دازاین م

ماورد توجاه قارار گرفتاه اسات. هام چناین  هستی و زمانمرگ و درک تناهی دازاین اشاره کرد که بسیار در 
ادیده گرفتن دیگری نیز از عواملی اسات کاه در افازایش امکاناات وجاودی دازایان و تیمارداشت و امکان ن
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فرونتیک ساختن اعمال وی نقش دارد. تیمارداشت از جمله عواملی اسات کاه در فرونتیاک سااختن رفتاار 
دازاین و رسیدن او به نحوۀ وجود اگزیستانسایال ماؤثر اسات. تیمارداشات در دیادگاه هایادگر  مرباو  باه 

تر عدم امکان نادیده گرفتن دیگری است. له  علیه و باا   های دیگر و یا به تعبیر دقیق  ات دازاین یا دازاینمناسب
هاای ممکان تیمارداشات   اعتنا بودن نسبت به هم از جمله شیوه یکدیگر بودن  از کنار یکدیگر گذشتن و بی

کنناد. در واقاع در   وزیناه را بیاان مایاوصاف با یکدیگر بودن هرر  تفاوتی ند و همین اطوار ناقص و بیهست
ملاحظگای  تفااوتی و بایسروکار داریم که متنااظر باا آن بای 28و ملاحظه 27تیمارداشت با دو ویژگی مدارا

(. بناابراین 314  :1389هایادگر   ؛104: 1394که از خصوصیات دازاین هرروزینه است )لاوکنر   باشد می
گیرد. از دیدگاه هایادگر وجاود   ت که در ارتبا  با دیگری شکل میهای هستی دازاین اس  تیمارداشت از بنیان

دهاد و   مفهوم تیمارداشت و مراقبت شود که دازاین به خاطر دیگری انجام می ۀتواند ایجادکنند  با دیگری می
 (. ,Olafson 4ا  3 :1998تر سازد ) تواند دازاین را به خود اصیلش نزدیک  می

تواناد   از دیگر عاواملی اسات کاه مای 30و به سوی مرگ بودن 29مرگۀ دربارعلاوه بر تیمارداشت  تفکر 
اش و فرونتیک ساختن رفتار و رسیدن باه وجاود اگزیستانسایال یااری   دازاین را در افزایش امکانات وجودی

هاای دیگار پایاان   ترین امکان دازاین است  امکانی که به تمامی امکاان  نماید. از دیدگاه هایدگر مرگ نهایی
 زیاراتواند درک کند مگر باا مارگ دیگاران؛   بخشد. هایدگر معتقد است دازاین تناهی و مرگ خود را نمی  می

 تواناد هساتی آن را درک کناد.  کاه هناوز مارگ را تجرباه نکارده اسات؛ نمای دازاین در زمان حیات از آنجا
 یاباد اماا   بااور مای وی معتقد است دازاین از طریق مواجهاه باا مارگ دیگاران باه تنااهی و مارگ خاویش 

 تواناد   مرگ هر کس برای وی شخصای اسات و نمای   زیراچنین نیست که بتواند مرگ آن دیگری را فهم کند
  کسی با او شریک شود. در مرگ

افزون بر این هایدگر معتقد است که هر چند موجودات دیگر نیاز مارگ و تنااهی را در هساتی خاویش 
تواناد در مارگ   دازایان مای ایان اسات کاهازاین با مرگ موجودات دیگر دارند؛ اما تفاوتی اساسی در مرگ د

خویش بیندیشد و تفکر کند در حالی که موجودات دیگر فهمی از مرگ خویش ندارند. هایدگر معتقد است 
توان برای پذیرش مرگ و فهم آن از سوی دازاین درنظار گرفات. اول اینکاه دازایان مارگ را در   دو حالت می
کاه باا  ای همگاانی بداناد مارگ را تجریاهانسیل و هرروزینه بسذیرد و آن بادین معناسات کاه حالت اگزیست

شود. دیگر اینکه فهمی اگزیستانسیال از مرگ حاصل شود که بر اساس آن مرگ  آن دازاین تمام میفرارسیدن 
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(. در این 311 :2014ست )هایدگر  ا ای ممکن از هستی او  دیگر فقدان نیست بلکه راهی برای بودن و جنبه
ای از   ای از پایاان نیسات بلکاه نحاوه  گوید پایان دازاین و نحوه  معنا مراد هایدگر زمانی که از مرگ سخن می

31وجود است. وی معتقد است معنای مرگ  بودن در پایاان
  اسات 32نیسات بلکاه باودن باه جاناب پایاان 

(Zom: 10بنابراین می .)   امکاانی بارای   چنین بیان کرد که اولاا مرگتوان دیدگاه هایدگر در خصو  مرگ را
ای از باودن   نحاوه  های ممکن از وجود او هستند؛ بنابراین مارگ  های دازاین نحوه  دازاین است و ثانیاا امکان

 (.Blattner, 1994: 50دازاین است )
دیگار کند و به تعبیر   دازاینی است که در خصو  مرگ خویش تفکر می  وی معتقد است دازاین اصیل

شناسد بلکاه آن   اندیش است. دازاین اصیل مرگ را به عنوان امری که روزی در آینده رخ خواهد داد نمی مرگ
همان به سوی مارگ   ناپذیر در جهان بودن یابد که ساختار بنیادین و جدایی  داند و در می  را بودن خویش می

مارگ  ۀتانسیل در مرگ دارد. بناابراین در حاوزای اگزیس  بودن است. دازاین غیراصیل دازاینی است که تجربه
پدیدار مرگ نیست بلکه رویکرد دازایان باه مارگ اسات. وجاود باه   دازاین  آنچه برای هایدگر اهمیت دارد

تواند تناهی و زودگذری خود را درک کند. این ارتباا    جانب مرگ موضوعی است که دازاین از طریق آن می
 (. Haar, 1993: 3ثر باشد )ؤند در افزایش امکانات وجودی دازاین متوا  مثبت در مواجهه با مرگ می

هادف و آن را کاه ا به ماهیت وجود اصیل در انسان نسبت دو فیلسوف طور که دیدیم این  بنابراین همان
 . اند در پیش گرفته متفاوتی رویکرد کاملاا  ا دانند میغایت فرونسیس 
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ّگیریّّنتیجه
مقایسااه اساات. از لحاااظ جایگاااه  درا از دو حیااث هسااتی و ماهیاات قاباالفرونساایس در هایاادگر و ملاصاا

شناختی  هایدگر قائل به برتری فرونسیس بر تمامی انحاء کشف و گشاودگی دازایان یعنای اپیساتمه   هستی
تخنه و سوفیاست. هایدگر علت این برتری را در پرداختن فرونسیس باه یودایمونیاا یاا وجاود اصایل انساان 

الی که ملاصدرا موضع متفاوتی اتخاذ کرده است باه ایان صاورت کاه باه اعتباار موضاوع و داند. در ح  می
موضوع سوفیا  وجود خداوند و تفکر در مبدأ و  زیرامتعلقات  قائل به برتری سوفیا بر فرونسیس شده است؛ 

و  معاد و موضوع فرونسیس  عمل انسان و پرداختن باه نظاام معااش اسات. اماا باه اعتباار حضاور ساوفیا
ها در رسیدن انسان به سعادت  به وحدت این دو قائل شده است؛ به   فرونسیس در زندگی انسان و کاربرد آن

 ۀاین معنا که معتقد است علم و عمل باید در کنار هم قرار گیرند و علم  عمل و عمل  علام گاردد تاا نتیجا
 مطلوب از آن حاصل شود.

و ملاصدرا دانست  میگر نفس انسان   جزء حساب در خصو  موضوع فرونسیس  ارسطو آن را فضیلت
نیز به تأسی از او موضوع فرونسیس را نفس انسان و کمال آن دانسته است. این در حالی اسات کاه هایادگر 

 داناد.  نهایی وجود دازاین یعنی یودایمونیا یا وجود اصیل انسان می موضوع فرونسیس را وجود دازاین و خیر

الشاعاع خاود  بت به موضوع فرونسیس  تعریف  غایت و حتی فاعل آن را تحاتچنین تفاوتی در نگرش نس
کنناد  در حاالی کاه  تلقای میای از معرفات   دهد. از این رو ارسطو و ملاصدرا فرونسایس را نحاوه  قرار می
. علاوه بر این غایات فرونسایس در دو فیلساوف رسایدن باه پندارد میای از وجود دازاین   نحوهآن را هایدگر 

جود اصیل است؛ در حالی که تعریف دو فیلسوف از وجود اصیل انسان باا توجاه باه مباانی متفااوتی کاه و
متفاوت است. وجود اصیل در ملاصدرا با توجه به مبدأ و معاد معنا دارد حال آنکاه در  کاملاا   اند  اتخاد کرده

یمارداشت و توجه به مارگ مطار  وجود اصیل هایدگر به هیچ وجه به مبدأ و معاد توجه نشده و به جای آن ت
کاه در ملاصادرا  شده است. علاوه بر این فاعل فرونسیس نیز در هایدگر وجدان خود دازاین اسات حاال آن

 اوامر و نواهی الهی نقش دارند.
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ّهاّنوشتّپی
 

کاه  گر نفس اسات  ( فضیلت جزء حسابPractical Wisdom( یا حکمت عملی )Phronesis. فرونسیس ) 1
سازد تا به تفکری مناسب و شایساته   ( است و انسان را قادر میAction( یا عمل )Praxisمرتبط با پراکسیس )

د در مقابل حکمت نظری قرار دارد که به در خصو  مسائل عملی دست یابد. حکمت عملی با این رویکر
دهد. علاوه بر ایان ارساطو معتقاد   انسان توانایی تفکری درست در خصو  مسائل علمی و نه عملی را می

تواند در خصو  کلیات به بحاث بساردازد حاال آنکاه شاخص   است شخص واجد حکمت نظری تنها می
ار دارد؛ زیرا  حکمت عملی با عمل ساروکار دارد واجد حکمت عملی علاوه بر کلیات با جزئیات نیز سروک

از دیدگاه ارسطو فعالیت انسان منحصر به سه حاوزه پراکسایس  پوئسایس و تئاوری  .و عمل نیز با جزئیات
است. ارسطو معتقد است چون فرونسیس معرفتی راهنما به سوی عمل است لذا ساروکار آن باا پراکسایس 

 یعنی عمل است.
( از جملاه فضاایل عقلانای اسات کاه Scientific Knowledge( یاا معرفات علمای )Episteme. اپیستمه ) 2

متعلقات آن شامل امور ضروری و تغییرناپذیر هستند؛ یعنی اموری که که بالضروره وجود دارند و در نتیجاه 
 Aristotle, 2004, 1139bگیرناد )  ازلی هستند. از نظر ارسطو چنین اموری دستخوش کون و فسااد قارار نمی

22-29.) 
( از فضاایل عقلانای اسات کاه در معار  Theoretical wisdom( یاا حکمات نظاری )Sophia. ساوفیا ) 3

 دهد.  صیرورت و امور تغییرپذیر نیست و واقعیات ثابت و ازلی را مورد بحث قرار می
یاا سااختن ( Poiesis( از فضایل عقلانی است که مرتبط با پوئسیس )Technique( یا فن )Techne. تخنه ) 4

(Makingاست و شامل امور ممکن و نه ضروری می )  .شود 
( از جمله فضایل عقلانای اسات کاه اصاول و مباادی Intuitive Intellect( یا عقل شهودی )Nous. نوس ) 5

( یک سلسله احکام و قضاایایی وجاود دارد کاه مبتنای بار اماور Scienceکند. در هر علم ) اولیه را درک می
شاود.  هچنین مبادی و اصولی وجود دارند که هر علمی از آن مبادی و اصول اساتنتاج می ضروری هستند و

 شوند. این مبادی و اصول توسط نوس درک می
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 ارسااطو و فرونساایس ». باارای مطالعااۀ بیشااتر در خصااو  مفهااوم فرونساایس مراجعااه شااود بااه مقالااۀ  6
 دانشااگاه شااهید بهشااتی   کااه در فصاالنامۀ فلساافه و کاالام اساالامی آینااۀ معرفاات« )حکماات عملاای(

 به چاپ رسیده است. 1396  زمستان 4  شماره 17دوره 
7  .Theory/Theoria 

8.   Making/Poiēsis 
9 . Action/Praxis 
10. Present-at-hand/Vorhanden 
11. Ready-to-Hand/Zuhanden 
12. Existence/Existenz 

13. Eudaimonia/man’s proper Being 

الأول: هاو » کناد:  در تعریف حکمت نظری و عملی چنین بیاان مای ةالاثیری ةلهدای. ملاصدرا در شر  ا14
ما قادرا  عالما  و أن الساماء کار   و أن  یة و مثاله: علمنا بأن العالم محدث  و أن  له صانعا قدیالحکمة النظر

کاات الفاضالة مکان اکتسااب الملیف یاة و مثالاه: العلام بأناه کیا: هو الحکماة العملیالثان .ةیالنفس باق
ةیمکن إزالة المر  و تحصیف یة  و کیلة النفسانیة  و إزالة الملکات الرذیالنفسان فکل واحاد مان  .ل الصح 

ه  بل المقصود من معرفته نفس تلك المعرفاة فقاط. و یر لنا البتة فیء لا تأث ین علم  إلا  أن الأول علم بشیهذ
)صادالدین « الوجود أو منعه من الوجاود یبه إدخاله فل العلم یکون المطلوب من تحصیء  یعلم بش یالثان

دهنده این مطلب خواهاد باود کاه  (. در واقع تعریف ملاصدرا از حکمت عملی نشان7ق: 1422شیرازی  
توان به مقایسۀ حکمت عملی او   حکمت عملی مدنظر او معادل با فرونسیس ارسطویی است. از این رو می

 جایگاه آن را در دیدگاه دو فیلسوف بررسی نمود.با فرونسیس در هایدگر پرداخت و 
15. Existenzial/existential 

16. Existenziell/existentiell 

17.  Alltaglich/everyday 
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18. Befindlichkeit/state of mind or attunement 

19. Verstehen/understanding 

20. Rede/speech or discourse 

21. Sprache/language 
22.Gerede/gossip or idle talk 
23. Neugier/curiosity 
24. Zweideutigkeit/ambiguity 
25. das Man 
26. Gewissen/conscience 
27. Nachsicht/ Leniency 
28. Rucksicht/ consideration 
29. Denken an den Tod/thinking about death 
30. sein zum tode/being towards death 
31. being-at-an-end   
32. being-towards-the-end 

 
ّ
ّ
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